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Resumen 
Este trabajo se propone indagar a través de narrativas de experiencias de sujetos mapuche y mapuche-
tehuelche lo que inicialmente nosotras identificamos como “no saberes”. A partir de tres experiencias 
de trabajo de investigación en proceso (dos en la provincia de Chubut y una en la provincia de Buenos 
Aires) este artículo estudia cómo estos “no saberes” son constituidos en marcos hegemónicos. Desde el 
sentido común que aprehende a estos marcos, los mismos suelen ser caracterizados como experiencias 
de pérdida y de falta de conocimiento, que tienen como consecuencias deslegitimar trayectorias 
particulares. Sin embargo, a partir de la reconstrucción reflexiva de las experiencias históricas, 
nuestros interlocutores explicitan cómo los mismos, en procesos de lucha, cobran sentidos políticos.  
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Analysing the ‘no knowledge’ 
Reflections on processes of memory – forgetting 
based on situated experiences of indigenous agencies 
 
Abstract 
This work analyses what we initially identified as "no knowledge" through narratives of experiences 
of Mapuche and Mapuche-Tehuelche subjects. Based on three research experiences still in progress 
(two in Chubut province and one in Buenos Aires province), this article examines how these "no 
knowledge" are constituted in hegemonic frames. From the common sense that apprehends these 
frameworks, they tend to be characterized as experiences of lost and lack of knowledge, producing the 
delegitimation of particular trajectories. Nevertheless, through the reflexive reconstruction of 
historical experiences, our interlocutors explicit how those experiences are embedded with political 
senses in struggle processes. 
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Introducción 
 
Este trabajo se propone indagar a través de narrativas de nuestros 
interlocutores lo que inicialmente nosotras identificamos como “no saberes”. 
Desde el sentido común estos no saberes suelen ser caracterizados como 
experiencias de pérdida y de falta de conocimiento, que tienen como consecuencias 
deslegitimar trayectorias particulares.  
Pensamos que los mismos hacen visibles y sedimentan la forma en la cual la 
hegemonía construye nociones de aboriginalidad, las que determinan, por un lado, 
mapas y espacios por los cuales los sujetos transitan (Grossberg, 1992, 1993) y, por 
otro lado, formas determinadas de transitarlos. Pero, a la vez, consideramos que los 
mismos nos permitirán entender las habilitaciones afectivas y de agencia (Grossberg, 
2003) desde donde los sujetos disputan estos espacios determinados y determinantes.  
Seguimos a Laurence Grossberg quien propone pensar a la identidad de los 
sujetos como complejas articulaciones entre las diversas posiciones dentro de una 
variedad de sistemas de diferenciación social. El autor define tres tipos de 
“maquinarias” que entran en juego en este proceso: las estratificadoras, que regulan 
el acceso a las experiencias y conocimientos del mundo produciendo subjetividades 
desiguales; las diferenciadoras, vinculadas a regímenes de verdad que producen 
sistemas de identidades y diferencias; y las territorializadoras, que establecen 
sistemas de circulación entre lugares. No se trata, entonces, únicamente de una 
distribución desigual de capitales (económicos, sociales, simbólicos) sino de la 
disponibilidad diferencial de trayectorias (Briones, 2005). Según estén estructuradas 
las movilidades, la agencia adquiere formas específicas.  
Los sistemas de diferenciación social, ya descriptos anteriormente, van a estar 
relacionados con las diferentes formas y niveles en los que opera el poder, en donde 
se producen diferencias y se moldean relaciones, estructuras, identidades y 
jerarquías. Sin embargo, también es donde ciertas prácticas e identificaciones pueden 
dotar de poder a los individuos sociales. De esta forma, el poder4 dibuja un estado de 
juegos cambiantes dentro de un campo también cambiante de fuerzas, lo que hace 
además que las relaciones de poder sean múltiples y contradictorias. 
Siguiendo a Nikolas Rose (2003), la gente vive en constante movimiento a 
través de diferentes prácticas que los interpelan de maneras diversas. Es decir, 
diferentes “plegamientos” relacionan las experiencias surgidas de las distintas 
formas de movilidad dentro del espacio social (Ramos 2005 y 2008). La noción de 
“pliegue” es utilizada por el autor como un modo de pensar al ser humano sin 
postular ninguna interioridad esencial. El pliegue sugiere pensar en la aprehensión 
de los modos de subjetificación5, en donde cada doblez “incorpora sin totalizar, 
 
4 Es importante remarcar que el poder nunca es meramente una cuestión de distribución de riqueza, o de los 
medios de producción, o de los accesos a la información o de las prácticas de toma de decisión. El poder se 
organiza en torno a cada valor y recurso de la vida humana.(Grossberg, 1992) 
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internaliza sin unificar, reúne discontinuamente superficies, espacios, flujos y 
relaciones” (Rose, 2003: 238).  
Por lo tanto, “el pliegue también impone un reordenamiento permanente de la 
subjetividad en tanto permite la modificación de sus bordes y la reconstrucción 
reflexiva de las experiencias históricas” (Ramos, 2010: 38). Como lo señala Ramos, “el 
ser humano es tanto el efecto ideológico de trayectorias acumuladas como un agente 
activo en los procesos continuos de reestructuración de los espacios sociales.” 
(Ramos, 2005: 18) 
Nuestro propósito será analizar entonces cómo se conforman estas geografías 
estructuradas, las economías de valor que imprimen y las formas de experienciar 
posiciones de subalternidad que hacen referencia a mecanismos de dominación del 
discurso histórico a través de la imposición de memorias y olvidos.  
A propósito de la instauración de olvidos y memorias como mecanismos de 
silenciamiento, el análisis de los “yo no sé” de las narrativas, en el contexto de sus 
trayectorias, nos permiten repensar los supuestos naturalizados de estos procesos. 
Mientras los olvidos no son una consecuencia directa de las formas de recordar, lo 
que se recuerda tampoco constituye la contraparte lineal de los mismos. Por el 
contrario, queremos demostrar cómo lugares concebidos como vacíos, ausencias, 
silencios ó desconocimiento pueden, en determinados contextos, devenir en lugares 
de transmisión, de experiencias de constitución de subjetividad y de visibilización de 
imposiciones hegemónicas. Es decir, cada una de estas instancias devienen en formas 
de registros propios y estas últimas organizan epistemologías particulares (Berliner, 
2005) donde el sentido, los accesos y las interacciones entre olvidar y recordar 
instalan nuevas preguntas respecto de estos procesos.  
Entendemos, entonces, a las epistemologías como los marcos de interpretación 
del conocimiento (Berliner, 2005). Desde estos marcos es posible interpretar 
trayectorias sociales tanto por lo que recuerdan, por lo que olvidan, por lo que 
silencian, como por lo que saben. De cada uno de estos procesos podemos identificar 
la forma en que se constituyó una subjetividad indígena en instancias de 
subalternidad. 
En conclusión, pensamos memoria y olvido como registros cuyos datos 
pueden operar con significados diferentes en diversas instancias de las trayectorias 
de vida, ya sean fijando, movilizando o creando nuevas habilitaciones para la 
agencia. En este contexto asumimos que en los procesos de transformación del 
pasado se hallan implicadas instancias de restauración de conducta que, siguiendo a 
Richard Schechner, las entendemos como aquella que “ofrece a individuos y grupos 
la oportunidad de volver a ser lo que alguna vez fueron – o incluso, y más 
frecuentemente, de volver a ser lo que nunca fueron pero desean haber sido o llegar a 
ser.” (Schechner, 2000:110) 
Estos mapas adquieren una configuración particular si son analizados a partir 
de los procesos de constitución del estado nación argentino, los cuales necesitaron 
para consolidarse de marcos hegemónicos particulares que operan y han operado en 
la construcción de memorias y olvidos.  
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Memoria y olvido a partir de la conformación del estado nación   
 
En pos de la disputa entre qué olvidar y recordar también se dirime la 
legitimidad que da autoridad a quienes, conduciendo los recursos simbólicos y 
materiales del estado, tienen la posibilidad de establecer ciertas formas de regulación 
de las relaciones sociales y plasmarlas en un territorio determinado. 
En aquel proceso, interviene lo que Philips Abrams (1985) definió como el 
establecimiento de un interés común ilusorio que, en pos de la sumisión política, 
establece relaciones de dominación que logran alcanzar la legitimidad de un orden 
de clase, condensa contradicciones al interior de la sociedad y consigue que sean 
aceptadas como el resultado de una voluntad general. Este procedimiento puede 
tomarse como metarelato de la historia oficial que subyace a la horizontalidad y 
tiempo homogéneo vacío (Anderson, 1990) con que se articula la nación.  
Articular la nación forma parte de un conjunto de decisiones, acciones, 
omisiones mediante las cuales el estado define y crea ciertos tipos de sujetos sociales 
y políticos, y sus identidades, mientras excluye otros (Corrigan y Sayer, 2007). En 
esta línea, a las memorias y los olvidos del archivo estatal podemos entenderlos 
como el conjunto de funciones, rutinas, procedimientos donde, y por medio de los 
cuales, se imponen no sólo los procesos de dominación sino la maneras de 
entenderlos y aceptarlos mediante la provisión de palabras, imágenes, símbolos, 
instituciones, etc.  
En la persecución de aquel proyecto universalizante se establecen específicas 
articulaciones con la memoria social de los colectivos indígenas (Alonso, 1994). Así, 
el relato de la historia nacional se presenta como desmarcado, obvio y de 
consecución natural incorporando las historias de los grupos indígenas en tanto 
particularizaciones. Dicho proceso implica una imposición ontológica y 
epistemológica sobre la cual se fundamentó la construcción de territorialidad y 
soberanía por parte del Estado.  
Aquel proceso, operó a partir de una “tradición selectiva” (Alonso, 1994) la 
cual terminaría por formar la identidad nacional argentina con la combinación de la 
población criolla y los contingentes de inmigrantes, mientras que la presencia de los 
indígenas constituiría una cuestión del pasado o foránea. Para que la figura genérica 
de este “otro aborigen” sea incorporada a la ciudadanía, requirió, primero, de un 
disciplinamiento. Es así como, por ejemplo, existe la idea de que entre los indígenas 
debió operarse el “olvido” de sus tradiciones para que se de el aprendizaje de las 
costumbres civilizadas.  
El estado, en su pretensión de dominación, articula cómo han de concebirse las 
relaciones sociales, apela al control de los medios materiales y simbólicos para 
alcanzarlo, e impone sentidos y significados a la selección de tradiciones. En su 
proceso histórico dispone, para determinados grupos sociales, una relación de 
homogeneidad/diferenciación que debe ser constantemente actualizada y renovada 
a partir de la creación de consensos y nuevas formas de distinción.  
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la cartografía hegemónica que fija altitudes y latitudes diferenciales para su 
instalación, distribución y circulación.” (Briones, 2001). Así, y coincidiendo con 
Claudia Briones, las diferentes percepciones que se atribuyen a los diversos pueblos 
indígenas en el país6 dieron como resultado estas diferentes geografías estatales de 
inclusión/exclusión. Por ejemplo, la implementación de prácticas de radicación como 
el arraigamiento de los indígenas a través de la figura de misiones religiosas, la 
negación explícita de los permisos a ciertos grupos de la pampa y patagonia, la 
colocación de algunos grupos en colonias agropastoriles o la extensión de permisos 
precarios para otros.  
  Aquel tratamiento diferencial sobre distintos pueblos o segmentos de un 
mismo pueblo fueron llevando a una diversidad de trayectorias que influyeron en la 
auto-organización y en la definición de estrategias de comunalización7 para 
mantener límites grupales (Briones, 2001). Es así como --en nuestras investigaciones-- 
los caminos por los cuales los grupos comenzaron a pensarse como comunidad son 
diversos. Éstos van desde crear sentidos de comunalización a partir de trayectorias 
de desplazamientos, agruparse en torno a la figura de un representante, hasta 
articular pertenencia a partir de la construcción de conocimientos colectivos, entre 
otros posibles.  
Así mismo, las diferencias provinciales influyeron en la configuración de 
formas de organización indígena. Coincidiendo con Briones, es necesario ver cómo se 
van transformando las “geografías estatales de inclusión y exclusión” (Briones, 2001), 
debido a que en este país los estados provinciales administran sus propias 
formaciones locales de alteridad. Es a partir de estos diferentes niveles que se pueden 
entender las variaciones en la organización y demandas del, por ejemplo, pueblo 
mapuche según las distintas provincias en las que se encuentran, así como las 
semejanzas entre organizaciones y reclamos de distintos pueblos indígenas que 
forman parte de una misma provincia.  
A partir de estos procesos provinciales de construcciones de alteridad, la 
selección de qué olvidar y recordar ha cobrado características particulares que asume 
en cada localidad diferentes significados en torno a comunidades imaginadas que se 
construyen a partir de la desparticularización de nombres de caciques y capitanejos, 
fechas de batallas, nombres en mapudungun para calles, comercios, 
emprendimientos turísticos, etc. En estos contextos entendemos que los “no saberes” 
cobran sentidos que aún no son problematizados en el espacio social y que 
recientemente han empezado a reflexionarse sus efectos teóricos para pensar 
trayectorias de construcción de pertenencias.  
 
 
6 Percepciones basadas en el supuesto potencial de conversión/civilización atribuido a los distintos pueblos 
indígenas (Briones, 2001)  
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Experiencias diferenciadas del “no saber”: Un punto de partida 
 
Las diferentes experiencias que serán presentadas a continuación surgen de 
los trabajos de investigación que cada una de las autoras se encuentra realizando. 
Fue a partir de compartir estas experiencias narradas que nos planteamos la 
necesidad de preguntarnos acerca de estas instancias –los “no saberes”-- que no 
estábamos aún problematizando. 
El primer caso a trabajar se sitúa en Los Toldos, provincia de Buenos Aires, 
localidad en la cual la organización Epu Bafkeh (Dos Ojos de Agua) lleva a cabo un 
proyecto de “recuperación” de medicina mapuche. A partir del mismo, los sujetos 
que lo integran han iniciado un proceso de reflexión acerca de sus trayectorias en 
relación con los momentos en los cuales la transmisión de memorias imprimió 
nuevos sentidos sobre aquello que era percibido como “no saber”. 
En segundo lugar, será presentada la experiencia del Longko8 de la comunidad 
urbana mapuche – tehuelche Pu Fotum Mapu (Los hijos de la tierra) ubicada en la 
localidad de Puerto Madryn, al noroeste de la provincia de Chubut, (Patagonia 
Argentina). La misma dará cuenta de una trayectoria que, aún impugnada, construyó 
sentidos de pertenencia y cuyos accesos al pasado disputan los criterios de inclusión 
y exclusión hegemónicos que se asumen a partir de determinadas construcciones 
públicas del “yo no sé” para autorizar la agencia indígena.  
Finalmente, el último caso también se encuentra situado en la provincia de 
Chubut, en una comunidad cercana a Gobernador Costa. La misma se encuentra 
transitando un proceso de autoafirmación territorial que, a un año de haberse 
efectuado, culminó con el reconocimiento de los derechos por parte de las familias al 
lugar. En el marco del mismo se retoman los sentidos y percepciones que estas 
familias tenían respecto de lo que, hasta ese momento, identificaban como los “yo no 
sé”. 
 
Los ‘no sé’ como marco de interpretación: La experiencia de la organización 
mapuche Epu Bafkeh 
 
Cuando Rayipi llegó a la organización Epu Bafkeh ya estaba interesada en el 
trabajo con hierbas medicinales, por esta razón al comenzar a participar fue una de 
las principales promotoras del trabajo en medicina mapuche y formó parte 
activamente de las definiciones que la misma fue cobrando en este proceso. Por eso, 
si bien nuestras primeras charlas giraban en torno a cuestiones que se vinculaban con 
el trabajo de la temática a nivel colectivo, también aparecían entrelazadas las 
memorias e historias personales que eran el punto de partida de la mayor parte de 
los “por qué” de una medicina mapuche.  
Recuerdo que, entre los temas mencionados al hablar acerca de las razones por 
las cuales la medicina comenzó a formar parte de los objetivos de la organización, 
ella mencionó la historia de su parto y sus trayectorias de encuentros y 
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desencuentros con la medicina occidental “científica” y hegemónica a partir de una 
enfermedad que, después del parto, le detectan a su hijo recién nacido: 
 
Kajfüñam estaba totalmente iodado, estaba pa'trás, vomitaba, 
había bajado de peso muchísimo. Entonces ahí le hacen un 
análisis genético y dicen que tiene una enfermedad que se llama 
HSC variedad perdedora (…) Y ahí fue como terrible porque 
uno creo que se prepara para ser madre de alguien sano, no te 
preparás ni para tener un parto espantoso, te preparás y 
entonces aceptar que tu hijo va a tener una enfermedad de por 
vida, que no tiene curación, que se yo, para mí era fatal. (VAC 
noviembre de 2008) 
 
El diagnóstico había despertado un sinfín de tratamientos y estudios:  
 
Todas las semanas tenía que ir a hacerle análisis a la Casa Cuna 
para hacerle análisis de potasio, de sodio y ionograma. (…) yo 
suponete, le sacaban sangre en el piso 3 y tenía que bajar al 
segundo subsuelo a que le hicieran el análisis, yo bajaba 
corriendo las escaleras de Casa Cuna. (…) ¿Entendés? Ponele 
que eso lo debo haber hecho seis veces. (VAC, 2008) 
 
Justamente para Rayipi, fue en esta etapa de desencuentros y búsquedas de 
sentidos, relacionados con la enfermedad de su hijo, que fueron gestándose las 
conexiones con otros saberes y conocimientos recibidos pero hasta entonces 
fragmentados.  
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Estuvo después (de nacer) toda esa semana ahí (internado en la 
incubadora) que estaba con riesgo de vida, y ahí estuvo muy 
copado porque, si bien Kajfüñam creo que la pasó espantoso, 
porque no me dejaban estar con él y yo entraba dos veces nada 
más en el día a saludarlo, durante mi embarazo yo no sabía el 
tayïl (cántico sagrado) del Ñancu, o sea, que es el tayïl nuestro, 
yo no lo pude aprender porque nadie me lo enseñó, pero yo 
quería cantarle una canción a Kajfüñam que fuera su canción, 
entonces le hice una canción en mapuzungun y le cantaba su 
canción en mapuzungun. Entonces cuando yo entraba a la 
incubadora y lo veía a Kajfüñam ahí y le ponía mis manos ahí 
sobre los riñones o el pecho y le cantaba la canción que yo le 
cantaba mientras estaba embarazada y el Kajfüñam estaba 
siempre cuando yo aparecía con los ojos que revoleaba y 
reconocía todo, entonces como que yo me daba cuenta que yo 
me conectaba y el bebé se conectaba conmigo con el canto. Yo 
no le hablaba nada, solamente le cantaba. Y salió bien a los siete 
días. Y después cuando me lo dieron para que lo amamantara, NAHUELQUIR – SABATELLA – STELLA   ANALIZANDO LOS “NO SABERES” 
 
vino el médico y me lo puso, Kajfüñam se prendió y tomó, y 
entonces me dijo el médico: ‘¿El ya había tomado leche?’ ‘Sí’ le 
dije yo ‘Si yo le di hasta los siete días’ y me dice: ‘Pero es 
bastante raro porque cuando pasan de la teta a la mamadera -
porque después le empezaron a dar con mamadera- después no 
vuelven a la teta’ y Kajfüñam estaba desesperado tomando, y 
yo le dije: ‘No, no, si él tomaba’ y tomó y yo creo que ahí como 
que empezamos a re conectarnos con Kajfüñam distinto más 
allá de la situación de clínica u hospital. (VAC, 2008) 
 
Consideramos que, a través de la práctica médica y con la instauración del 
sistema hospitalario, los procesos de estigmatización --que forman parte de los 
procesos de construcción de aboriginalidad mencionados anteriormente-- se fueron 
reforzando. Estos se conformaron en espacios de vigilancia y normalización donde 
determinados conocimientos fueron ponderados y otros relegados al construirse 
relaciones de hegemonía y subalternidad entre sistemas médicos. Los médicos --
mediante sus formas de atención y en tanto agentes de intervención-- fueron 
articulando lugares de silencio y penalización al reproducir los discursos que no sólo 
postulaban a la biomedicina como sistema médico autorizado, sino que también 
desestimaban otros conocimientos sobre salud/enfermedad.  
La sumatoria de estas rutinas --estatales en general y del sistema médico en 
particular-no sólo plantean y desestiman a la medicina mapuche  como práctica 
autorizada, sino que, sobre todo, ponen en práctica los criterios hegemónicos de uso 
y acción en lugares cotidianos, y con este enraizamiento, construyen los silencios, 
condicionando las relaciones actuales entre las personas mapuche y sus 
conocimientos heredados. Como resultado de estas prácticas de territorialización en 
ámbitos oficiales y cotidianos, “lo que se sabe” es resguardado a través del silencio 
de posibles acusaciones y humillaciones.  
El “no saber” o “no conocer”, entendidos en el marco de los procesos de 
silencio hegemónicos, van planteando una relación con el pasado. Entendemos, 
siguiendo a Briones (1994), que las narrativas, lejos de ser autocomplacientes, han 
internalizado los discursos de estigmatización hegemónicos que asocian en las 
trayectorias mapuche el silencio con la “pérdida cultural”.  
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El “no decir” de los padres y madres –abuelos y abuelas-- parece haber sido 
un mecanismo de “resguardo”, una forma de olvido que Paul Connerton (2008) 
refiere como silencio humillado. Mediante estos silencios, los padres y madres 
habrían buscado evitar que los hijos vivenciaran la impugnación que ellos 
experimentaron como producto de las prácticas discriminatorias durante la 
constitución de una ciudadanía “homogénea”. El silencio ha sido la respuesta, 
generalmente respetada por las siguientes generaciones, ante la marcación negativa y 
la censura de las que eran objeto ciertas prácticas que funcionaban como índices de la 
diferencia –como es el caso de la medicina. El silencio podía ser tanto una estrategia 
de relación con la sociedad más amplia, como el resultado de un nuevo sentimiento, 
interiorizado como vergüenza. (Golluscio y Ramos, 2007) NAHUELQUIR – SABATELLA – STELLA   ANALIZANDO LOS “NO SABERES” 
 
“Sacar el tayïl” es una de las prácticas que se silenciaron. Sin embargo, a pesar 
de esto, la narrativa nos muestra como los tayïl pueden pensarse en vida y pueden 
evocar sentidos compartidos de pertenencia, historias de dolor ó sobre el poder de 
los ancestros (Ramos, 2010). Como explica Ana Ramos (2010) el tayïl es como un 
cántico sagrado pero no en sentido literal, existen acepciones y entendimientos de lo 
que es el mismo que parecieran permanecer en secreto. Como explica la autora: “los 
tayïl son vividos por las personas mapuche como un ámbito de reserva semántica 
resguardado históricamente de la sociedad dominante (Golluscio 2006) y, por el otro, 
señalan los límites étnicos de pertenencia” (Ramos, 2010: 99) 
El tayïl del Ñamcu no transmitido y el del Kajfüñam que fue pensado en vida 
por su mamá guardan, es sus ausencias, los sentidos históricos de estos silencios. Al 
hacerle el tayïl a Kajfüñam, Rayipi reordena estos silencios y ausencias generando 
conocimientos al transmitirle su pertenencia y sus vínculos a su hijo. Los procesos de 
memoria como transmisión cultural (Berliner 2005) permiten entender estas 
epistemologías --el tayïl, el baweh (hierbas medicinales), entre otras prácticas-- del 
secreto donde los jóvenes renegocian y recrean las memorias, en este caso 
silenciadas, en sus contextos actuales.  
A pesar de estos contextos de sujeción, creemos que estas experiencias dan 
lugar a entender los procesos más personales y afectivos que habilitan otras formas 
donde la subjetividad se repliega de una manera distinta y donde los silencios 
“heredados” parecen resignificarse. Un ejemplo de esto es el pensar que, después del 
tayïl, ni Rayipi ni Kajfüñam volvieron a ser los mismos. No sólo conectó sus vidas y 
trayectorias con otros lugares y relaciones, como el territorio, los ancestros, los 
abuelos, sino que actualizó también otros sentidos de salud y enfermedad:  
 
Un día me acuerdo que llegué, no al subsuelo sino a planta baja 
con el tubito y el Kajfüñam tenía mucho hambre y entonces me 
paré a darle de tomar y me puse así y dije: ‘Tengo las bolas 
llenas de este hospital, de todo’ agarré el tubito, lo tiré y me fui. 
Y dije: ‘Ahora lo voy a atender yo’. (VAC, 2008) 
 
Rayipi había recuperado los tiempos de ella y de su hijo sobre los tiempos de 
la biomedicina. Y, por otro lado, a partir de esta experiencia fue generando otros 
aprendizajes y vínculos. Fue así que se inició el contacto con una machi9 de Chile --
que le había recomendado gente de una organización que se dedica a la medicina 
mapuche en este mismo país-- a la cual primero conoció vía telefónica y tiempo 
después personalmente: 
 
Y fui a la casa de la machi, estuve 20 días en la casa de ella (…) 
lo que yo ahí pude comprender en esos 20 días que conviví con 
ella y con sus hijos es, que se yo, como que la curación, la 
sanación no está disociada de lo cotidiano que vive una familia 
en las familias mapuche, ni tampoco la vida de esa Machi está 
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disociada de lo cotidiano (…) el año pasado fuimos para la 
renovación del rewe y para mí fue re groso, primero porque 
comprendí qué significaba, porque nunca había participado de 
una ceremonia así, como que yo sentí que esa ceremonia era de 
renovación, nosotros renovamos también como, no sé, como 
esta confianza en que ese es el sistema que te va a curar. (VAC, 
2008). 
 
A partir de su estadía con la machi, y en la medida que ella iba ganando 
confianza en otros modos de curar no hegemónicos, fue también generando otros 
replegamientos en los procesos personales de subjetivación. Asimismo, la experiencia 
de atención de la machi le permitió ligar el sistema médico mapuche con lo cotidiano 
y con el ámbito de lo familiar. De este modo, las prácticas medicinales cotidianas y 
heredadas de sus seres queridos fueron revalorizadas, escapando de la idea 
estigmatizante, institucionalizada y penalizadora.  
 
Yo puedo comprender en este tiempo de recuperación y de 
práctica es que los dos modelos de salud se pueden 
complementar y una persona, un enfermo puede asistir a los 
dos sistemas y puede tener la libertad (…) yo creo que lo que 
comprendo o lo que estoy haciendo desde la medicina mapuche 
es parte de la práctica o de la experiencia que yo estoy 
desarrollando con mi hijo --o sea, no es algo que me contaron-- 
de mi hijo y mía también al haber tenido, digamos, al poder 
aceptar la enfermedad de un hijo y vivirla con naturalidad o 
vivirla como parte de la vida de Kajfüñam y no como un 
trauma. (…) yo decido que y que no darle. (VAC, 2008) 
 
Entendemos que el tayïl ha permitido –a pesar de y en sus silencios: 
“actualizar, en prácticas más o menos cotidianas, y más o menos formales, los 
principios de la relacionalidad mapuche” (Ramos, 2010:66). Fue el portal de entrada a 
un entramado de relaciones entre los ancestros, los abuelos, los padres, los hijos, la 
naturaleza y el territorio. En el marco de estas relaciones, el “yo no sé” cobra nuevos 
sentidos. Es conocimiento en relación y fue conformando un saber público y común 
compartido entre los integrantes de la organización, ya que el tayïl y los silencios que 
los mismos encierran fueron recreados en instancias ceremoniales y en actos de 
reclamos colectivos, impugnando los procesos de penalización de prácticas y 
conocimientos. En este sentido, puede ser presupuesto y recreado para orientar a 
aquellas situaciones de lucha a las que se enfrentan (Sider, 1997) –siendo el tayïl un 
estandarte desde donde discutir y orientar sus acciones colectivas.  
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Pensado en relación con el trabajo en medicina mapuche este tayïl no sólo ha 
orientado los sentidos de saber o no saber en nuevas dimensiones, sino que también 
ha permitido reflexionar y revisar las formas de transmisión de las memorias y con 
ello, asociaciones entre el silencio y la pérdida. Desde esta mirada el silencio, al igual 
que el discurso, transmite sentidos, particularmente, sobre las situaciones de NAHUELQUIR – SABATELLA – STELLA   ANALIZANDO LOS “NO SABERES” 
 
opresión y sobre el valor de aquello que se hace implícito y no se nombra, como otras 
formas de conocer, de transmitir y de vivenciar experiencias.  
 
Contexto histórico 
 
La localidad de Los Toldos10 --al igual que otras regiones de la Provincia de 
Buenos Aires-- formó parte de los denominados territorios de frontera. Durante el 
siglo XIX estos territorios marcaron el límite bonaerense, mediante la construcción de 
fuertes militares y el asentamiento de tribus que habían sido cooptadas como 
aparente fuerza de protección. Juan M. de Rosas, durante su gobernación de la 
provincia en 1829, institucionalizó este sistema al desarrollar el régimen del “negocio 
pacífico de indios” (Ratto, 2003), estableciendo pactos con distintas tribus para evitar 
conflictos, incorporándolas al proyecto de protección fronteriza y a las campañas 
militares que buscaban apropiarse de territorios para expandir la frontera (Ratto, 
2003). Se denominó “tribus amigas” a aquellas con las que se acordaron “pactos”. 
Estos grupos sufrieron continuos procesos oscilatorios entre el cumplimiento de lo 
pactado y evasivas para quitarles sus derechos y el territorio donde estaban 
asentados (Bechis, 2007). En la década de 1860, durante la presidencia de Bartolomé 
Mitre, varias tribus que estaban bajo este régimen obtuvieron la propiedad de las 
tierras. Este fue el caso de las 6 leguas de tierras otorgadas para el Longko Ignacio 
Coliqueo y su tribu mediante las leyes 474 del año 1866 y 552 de 1868 en lo que 
actualmente conforma se denomina Los Toldos, provincia de Buenos Aires 
(Hernández y Fischman, 1993; De Jong, 2003).  
Durante los inicios del siglo XX, tras este período de frontera, ya no más 
amigos los mapuche de Los Toldos sufrieron, por un lado, la impugnación y 
prohibición de sus prácticas y conocimientos, cuyo punto más álgido fue la 
prohibición en 1902 de la totalidad de las ceremonias. Este proceso de 
estigmatización continuó con diferentes matices a lo largo del siglo, por un lado, al 
introducirse las políticas de instituciones de ciudadanía (escuelas, hospitales, etc.). 
Por otro lado, mediante el despojo y expropiación –así como el no reconocimiento- de 
las tierras obtenidas en 1866 y 1868.11. Con la instauración de la agricultura industrial 
se fue excluyendo a las unidades minifundistas y familiares de la producción 
agrícola, muchos productores mapuche se endeudaron y debieron arrendar sus 
tierras, buscar empleos complementarios en la zona urbana y en otras unidades de 
explotación de Los Toldos (De Jong, 2003). Esta fue la razón –junto con la 
titularización de las tierras individual y no comunitaria promulgada por el gobierno 
de facto mediante la ley 9.231 en 1978-- por la cual estas familias desde la década del 
 
10 La localidad de Los Toldos se encuentra en el noroeste de la Provincia de Buenos Aires. Es cabecera del partido 
de General Viamonte. El partido de General Viamonte está compuesto por las localidades de Los Toldos, 
Baigorrita, Zavalía, San Emilio y La Delfina y limita con los partidos de 9 de Julio, Junín, Bragado y Lincoln. 
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60 se vieron forzadas a migrar a los barrios periféricos de la ciudad de Los Toldos 
debido al menor costo de sus terrenos. Hacia fines del siglo XX y principios del XXI 
se iniciaron una serie de procesos de reflexión y organización mapuche en la 
localidad.  
En este proceso se conformó la organización Epu Bafkeh. Desde el año 2006 sus 
integrantes se encuentran realizando el proyecto “Xopün bawehtuwün: Brotes de 
medicina Mapuche”, que consta de diferentes actividades: la elaboración de 
preparados medicinales, el armado de un huerto y la confección de un herbario, así 
como un proceso de “recuperación” –como sus actores lo han denominado-- de 
conocimientos, territorial y ceremonial, cuya base fueron las narrativas acerca de la 
medicina que se han generado a partir del trabajo colectivo. La narrativa de este 
artículo es una de ellas. 
 
Los ‘no sé’ como marco de acceso al conocimiento: La experiencia del Longko de la 
comunidad Mapuche Tehuelche Pu Fotum Mapu 
 
Ángel nació y se crió en la ciudad. Define su ascendencia mapuche por parte 
paterna y su ascendencia tehuelche por parte materna. Sus padres se conocieron en 
esa misma localidad. Su padre trabajó en el ferrocarril, trabajo que le proporcionó la 
casa en la que actualmente vive junto a su familia. Ángel caracteriza su infancia sin 
ningún tipo de necesidades y sufrimientos. En contraposición, según él, a las 
trayectorias de vida de la mayoría de las familias mapuche:  
 
Yo de mi niñez, no sufrí ningún tipo de discriminación, ni 
marginación, ni nada por el estilo. Es decir, de chico tuve todo 
lo que un niño puede llegar a desear. ¡Qué se yo! Juguetes, 
vestimenta. Yo no sufrí nada de lo que a lo mejor pudo haber 
sufrido algún chico que pertenece a una familia aborigen, por 
las necesidades que llega a tener. (A.N., 2010) 
 
Las diferentes experiencias que vivió durante su infancia, van caracterizando 
su subjetividad como “diferente” del resto de las familias aborígenes. De esta 
manera, la historia de su trayectoria de vida comienza a dar cuenta de, en primer 
lugar, cómo las nociones de aboriginalidad están constituidas por interpelaciones 
hegemónicas que definen y caracterizan al mapuche y determinan los espacios de 
circulación por los cuales los sujetos transitan. Sin embargo, y en segundo lugar, su 
trayectoria comienza a disputar estas configuraciones hegemónicas y señalar la 
forma determinada en que los sujetos transitan estos espacios, la cual permite 
entender su agencia en las mismas. 
Entonces, para Ángel fue a partir de una rogativa12 mapuche que sintió “algo 
que él, de alguna manera, ya sabía… porque él ya sabía que era mapuche, pero nada 
más” (L Ñ 2010). Es decir, sabía de su ascendencia indígena, sin embargo no era 
considerada, hasta ese momento, como parte de su subjetividad.  
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Después de un tiempo de haber comenzado a trabajar con la comunidad, 
Ángel recibió un sueño relacionado al cargo del longko. Sin embargo, a pesar de la 
importancia que le otorga a los pewmas (sueños), decidió no contárselo a nadie. Esto 
último debido, en primer lugar, a los comentarios de los demás miembros de la 
comunidad y, en segundo lugar, porque no se sentía con la “capacidad” de poder 
asumirlo:  
 
yo eso lo viví en sueño… me trajeron un caballo blanco, me lo 
entregaron… y eso es un sueño cuando recibís un cargo así. Y 
yo no se lo quise comentar a Gladys, no se lo quise comentar a 
Gladys por no… para no pasar por vanidoso, y mucho menos 
frente mi gente…”. (A.Ñ., 2010)  
 
Al tiempo de recibirlo, el Longko Sergio Nahuelpan13, que había sido invitado a 
una rogativa que realizaba la comunidad, le sugirió a él y a los demás miembros que 
Ángel asuma ese cargo. Esta situación la vivió como un acontecimiento de mucha 
presión, ya que le implicó e implica mucha responsabilidad y compromiso que asocia 
con el dolor, con el preguntarse sobre su capacidad y con el saber. Este rol está 
asociado a determinadas interpelaciones hegemónicas de lo que debería ser un 
longko, las cuales Ángel, por haber nacido y crecido en una zona urbana, encuentra 
ausentes en su persona y le producen cuestionamientos sobre el por qué de su cargo. 
Características como el “no haber nacido en el campo”, el “no haberse criado con sus 
abuelos y sus historias”, son pliegues que, para él, le “restaron” conocimientos: 
 
me crié sin ningún tipo de conocimiento… por ahí, muchas 
veces me siento mal, porque a veces pienso por qué, por qué me 
eligieron a mí, por qué…a puntaron a mí… este… si yo, 
digamos, soy un inútil… digo, por qué no apuntaron a otros 
hermanos, que por ahí tiene los conocimientos. (A.Ñ., 2010) 
 
Como señala Lorena Cañuqueo (2005)14 aquellos discursos hegemónicos que 
circulan sobre “la autenticidad mapuche” son, no sólo los que sustentaron y 
sustentan las políticas del estado argentino hacia los pueblos originarios, sino 
además aquellos elaborados por organizaciones mapuche-tehuelche. Más allá de 
estos últimos, y coincidiendo con la autora, los hechos vividos por los antiguos, 
padres y abuelos de la familia y del pueblo mapuche-tehuelche se convierten en 
sentidos de pertenencia que comienzan a disputar aquellas interpelaciones 
hegemónicas. De esta manera, Ángel pudo impugnar esas nociones y comenzó a 
plantearse otra forma diferente de acceder al “conocimiento” y a las “experiencias” 
necesarias para poder llevar a cabo ese cargo. Es así como el mismo hecho de haber 
 
13 Longko de la comunidad Nahuelpan próxima a la localidad de Esquel (Chubut). 
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recibido un sueño comenzó a disputar su trayectoria caracterizada como un “yo no 
sé”. 
Coincidimos con Ramos (2010) en que a través de los sueños se participa de 
una instancia en la cual “alguien aprende la lección de la antigüedad para ocupar un 
nuevo lugar social” (2010: 131). En el caso de Ángel, es partir de este pewma (sueño) 
que empieza a adquirir los conocimientos y prácticas culturales mapuche. Esto 
debido a que es una “práctica cultural de pasaje” (Ramos, 2010), el medio por el cual 
el ser se constituye heredero de la antigüedad y de los conocimientos: “A través del 
sueño, las personas seleccionan vocabularios, normas y sistemas de juicios desde un 
marco de interpretación mapuche para ver el mundo” (2010: 134). No obstante, 
hacemos énfasis sobre lo inapropiado que resultó para Ángel aceptar el cargo en un 
primer momento. Nos preguntamos acerca de la incidencia que tuvieron aquellos 
discursos en la afirmación de la relación entre la pérdida de cultura y los ámbitos de 
socialización urbanos.  
Por lo tanto, esta experiencia de vida urbana viene a complejizar las 
concepciones sobre la relación conocimiento, habilidad y competencia. Es decir, la 
experiencia de Ángel nos muestra cómo hay accesos alternativos para la adquisición 
de la habilidad y la competencia, accesos que se separan de la mera adquisición de 
saberes. Esta trayectoria, entonces, nos instala nuevas preguntas sobre qué es lo que 
hay que saber para legitimar a una persona en sus trayectorias de pertenencia. Y 
cómo es que se accede a esos saberes, en contraposición con aquellos criterios de 
construcción de autoridad (longko) que están asociados a concepciones de 
comunidad, cultura y religiosidad que describen a los grupos de manera cerrada, fija 
y ahistórica.  
De esta manera, recuerdos que en su momento fueron pliegues guardados, en 
la actualidad se repliegan y se transforman en un fenómeno aurático (Mc Cole 1993) 
que logran aquel acercamiento hacia algo que antes era inalcanzable. En el caso de 
Ángel, a partir de que comenzó a transitar y a profundizar su subjetividad como 
mapuche-tehuelche, cobraron sentido recuerdos de su infancia, tales como 
conversaciones de sus padres y “hermanos”: 
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yo si bien sabía cuáles eran mis orígenes, pero nunca sentí nada 
digamos…solamente lo viví como un recuerdo que tenía de mis 
padres. Mis padres se juntaban con otros hermanos aquí, de 
ellos, hermanos de raza ¿no? gente conocida…Entonces, se 
juntaban aquí en la casa y yo recuerdo que en mi niñez yo 
escuchaba hablar de todas estas cosas, ¿no? escuchaba hablar de 
las costumbres, de las creencias, pero solamente quedaba ahí, lo 
tomaba como eso, como simple relato ¿no? Ellos…ellos 
hablaban de curandero y resulta que eran machis. Hablaban de 
las machis, hablaban de las fuerzas del bien y de las fuerzas del 
mal…este, y yo crecí escuchando todo eso…Hoy en día, cuando 
por ahí uno entra a profundizar, digamos, en las costumbres, en 
las creencias, hay veces que...se me hace como que estoy NAHUELQUIR – SABATELLA – STELLA   ANALIZANDO LOS “NO SABERES” 
 
escuchando la conversación entre mis padres con sus hermanos, 
ni más ni menos. (A.Ñ., 2010) 
 
Lo que nos dice este relato, entonces, es cómo aquellas conversaciones y 
situaciones que se daban en ámbitos privados hoy cobran sentidos que anteriormente 
estaban silenciados. Este silenciamiento es producto de una desmarcación de sus 
contenidos en los espacios urbanos. Estos últimos, además, alimentan aquella 
dicotomía entre campo-ciudad que se utiliza para dirimir “autenticidad” de saberes, 
competencias y habilidades para ser reconocidos como indígenas.  
Entendemos que estas conversaciones y recuerdos son formas de transmisión 
de conocimientos implícitas. Son instancias, pliegues que hoy en día dan forma a su 
subjetividad como mapuche-tehuelche y que logran disputar aquella trayectoria 
caracterizada como sin ningún tipo de conocimiento. Lo que esta historia pone en 
evidencia, es que los procesos de construcción de subjetividad indígena no se 
resuelven a partir de experiencias, competencias y habilidades legitimadas en una 
enumeración, sino que pasan por otro lado: la construcción de vínculos relacionados 
con sentidos afectivos, de solidaridad, empatía y pertenencia que se vuelven tópicos 
de reflexión para la propia historia. En sus palabras:  
 
pero en este caso, no hace falta que uno haya pasado por las 
injusticias, por atropellos, sino basta con ver la situación de 
nuestros pueblos, lo que han tenido que pasar... eso me basta y 
me sobra como para sentirme parte de ella, y como para 
sentirme parte de haber sufrido esas injusticias y esos 
atropellos, este… es por eso que quizás lo he tomado… (A.Ñ., 
2010) 
 
Es a partir de las diferentes instancias de reflexión sobre distintos momentos 
de la historia personal y familiar vividas por Ángel que aquellos “yo no sé” 
comienzan a operar como índice de interpretación que explicitan cómo el pasado 
desencadenó su presente y, al mismo tiempo, le permiten acceder a marcos de 
interpretación (por ejemplo el pewma) que, aún circulando al interior de su familia, no 
podían ser registrados como tales. Mientras este proceso le permite poner en 
evidencia las implicancias de dominación que subyacen a los criterios de 
competencia y habilidad para ocupar determinados cargos, al mismo tiempo él logra 
habilitar una vía de acceso al mismo.  
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Esto se pudo lograr debido a que el pewma lo vuelve a vincular con las 
imágenes de los antepasados y su autoridad. Estos últimos comienzan a operar como 
portadores de conocimiento. Es así como la imagen de los antiguos constituye un 
signo metacultural sobre el “ser mapuche” (Ramos, 2010). E n  e l  c a s o  d e  e s t a  
trayectoria no sólo dispusieron el momento de Ángel para transitar por este camino: 
“… cosa del destino, o como decimos nosotros: los newenes así lo dispusieron, los pu 
pillan así lo permitieron…que yo comenzara ahí, no antes ni después, sino en ese 
momento”, sino además son los que le dan “las fuerzas necesarias” para continuar y 
poder transmitir conocimientos:  NAHUELQUIR – SABATELLA – STELLA   ANALIZANDO LOS “NO SABERES” 
 
 
Es como yo siempre digo: “yo soy… un inútil en todo esto. Será 
que Futachao de alguna manera pone palabras en mi boca… y 
siempre me encomiendo a él, que me de la inteligencia 
suficiente, que me de la claridad suficiente, que ponga la 
palabra necesaria en mi boca, que él haga todo lo que tenga que 
hacer. Yo simplemente soy un elemento. Y siempre me dio 
resultado. Y sabés, porque siempre me dispuse así, de 
corazón… (A.Ñ., 2010) 
 
Hemos querido dar cuenta de diferentes formas de transitar dentro de un 
espacio social determinado. Por lo tanto, el relato de Ángel señala, por un lado, cómo 
son los criterios de inclusión y exclusión hegemónicos que se asumen a partir de 
determinadas construcciones públicas del “yo no sé” para autorizar la agencia 
indígena y, por otro lado, la forma en que habilitó aquellos lugares disponibles 
recreando sus sentidos de pertenencia y de orientación para la agencia. Con esto 
logra impugnar los discursos hegemónicos y dar cuenta del acceso a diferentes 
formas de conocimiento, su transmisión y otras formas de acción.  
 
Contexto histórico 
 
Ángel es el Longko de la comunidad Pu Fotum Mapu. Esta última se conformó 
aproximadamente en el año 1998, cuando un grupo de personas comenzaron a 
participar en reuniones de gente que se autoadscribía como miembros del pueblo 
mapuche en Trelew, ciudad ubicada a 67 kilómetros de la localidad Puerto Madryn. 
A partir de estos encuentros aquellos que vivían en Puerto Madryn decidieron 
agruparse como centro mapuche-tehuelche en su localidad y, en el año 2001, se 
conformaron como comunidad15. Hasta ese momento, era la primera y única 
comunidad indígena de la ciudad; en la actualidad hay otras que también pasaron 
por el proceso de tramitación de la personería jurídica e inscripción en el Registro 
Nacional de Comunidades Indígenas (RENACI). 
 
Los ‘no sé’ como imposición: las experiencias de la comunidad Mapuche-
Tehuelche Valentín Sayhueque 
 
Para la comunidad Mapuche-Tehuelche Valentín Sayhueque, en la Provincia del 
Chubut, haber estado demandados en la justicia como consecuencia de su 
determinación de volver a parte de su territorio comunitario desencadenó un 
conjunto de reflexiones, análisis y desconciertos en torno a cómo experimentaban sus 
pertenencias indígenas.  
A las familias les preocupaba de sobremanera qué decir si, eventualmente, los 
citaban para hacer algún tipo de declaraciones en los estrados judiciales. Esta 
preocupación estaba inscripta en muchos otros planos más que sólo contemplar 
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como un desenlace posible perder el litigio judicial. También percibían que esa era 
una instancia donde se iban a ponderar sus pertenencias, tendrían que reportar una 
historia identificable como correspondiente a un pueblo originario y además hacer 
visibles cómo y cuánto de los saberes culturales practicaban, poseían o conservaban 
como marcadores de esa historia particular. 
En torno a esa situación se fueron sucediendo diferentes diálogos en los que 
las personas hacían recurrente ser producto de una trayectoria histórica en la que el 
pasado les había dejado poco para contar, al tiempo que también consideraban que lo 
que tenían para decir no servía, no interesaba ó no era importante para ser 
escuchado. A la par de estas charlas, iba recogiendo la percepción que otros actores 
cercanos a la comunidad tenían de esa situación. En oportunidad de que un miembro 
de la comunidad fuera invitado a un medio radial y éste manifestara que no tenía 
tanto para contar de su historia familiar y que él no sabía la lengua, fue cuando estos 
otros actores manifestaron que era inapropiado hacer evidente esa realidad, 
evaluando tal vez algún tipo de implicancias negativas para la situación por la que 
atravesaba la comunidad.  
A medida que avanzaban las instancias judiciales, las familias de todas 
maneras tuvieron que ponerse en situación de buscar algo de su pasado. En este 
contexto fue cuando mantuvimos un diálogo con algunos integrantes de la 
comunidad, donde solicitaban la posibilidad de colaborar en reunir dicha 
información, instancia en la que también había posiciones tomadas en torno a este 
tema. En efecto, uno de ellos me dijo: “Viste que a mamá la pone mal no acordarse y 
yo no quiero que se ponga así. Estuvimos conversando pero ella se angustia mucho. 
Por eso yo te llamaba.” (J.S., 2011) 
   Los sentidos que se reúnen en torno a las implicancias de la memoria y el 
olvido, entre quienes forman parte de la comunidad Valentín Sayhueque, han sido 
producidos en interacción constante con marcos hegemónicos que definen los 
procesos de olvidar y recordar, en vinculación con la construcción de una 
legitimidad que habilita determinadas trayectorias a las pertenencias indígenas.  
Las familias de la Comunidad Valentín Sayhueque han tomado la 
determinación de ejercer sus derechos territoriales. En este contexto están siendo 
parte, e interactuando con, procesos de auto-reconocimiento y auto-afirmación de sus 
historias de vida. Esta decisión ha entrado en tensión con definiciones hegemónicas 
de aboriginalidad (Briones, 1998a). Algunas de estas concepciones patrimonializan su 
historia, folklorizando su cultura.16 Otras, por el contrario, asumen concepciones 
instrumentalistas de constitución de identificaciones étnicas (Briones, 1998a) y 
califican de oportunistas estas determinaciones familiares, reflejándose así en 
declaraciones vertidas en los medios de comunicación:  
 
I D E N T I D A D E S  ( núm . 1 | año 1 | dic. 2011 ) 
        
 
  - 38 -
16 En las relaciones actuales -entretejidas por lo menos desde la década del 90- entre estado y familias Sayhueque 
en la localidad de Gobernador Costa, coincidimos con algunos análisis al observar prácticas en torno al 
monumento al cacique con Michel-Rolph Trouillot (2001) cuando expresa: “La presencia cotidiana del Otro, 
mediatizada, mercantilizada, estrechamente controlada, y no obstante, aparentemente ineludible –como Otro- en 
la pantalla o en la calles es el principal tropo de la ideología globalizadora. Aún este tropo funciona, al menos en 
parte, porque ilustra para la población local la creciente dificultad que el estado nacional tiene para funcionar 
como ‘contenedor’” (Trouillot, 2001).  NAHUELQUIR – SABATELLA – STELLA   ANALIZANDO LOS “NO SABERES” 
 
 
Pone como ejemplo, que el grupo de personas que se 
apoderaron de un predio suyo que está legalizado por el 
Instituto Autárquico de Colonización, cuando se dispersó 
quedó una mujer, que a su vez puso un peón. Cuando él se 
apersonó con el juez, el trabajador rural les dijo: «Ah no, mi 
patrona viene los domingos». 
Señala que el tema es preocupante, ya que se está ocupando en 
base a falacias, como la invocación mapuche; mapuches no 
había en el país. 
Resalta que por otro lado son una ilegalidad, las cosas no se 
reclaman de esa manera: Para mí un aborigen es un ciudadano 
igual que yo, pero ellos se están constituyendo en una nación 
dentro de la Nación.17  
 
En las concepciones destacadas al medio periodístico operan un conjunto de 
supuestos sobre cómo debería ser la vida del indígena. En principio, aún cuando el 
acceso a la tierra no está garantizado, la vinculación con ella se ajusta a determinadas 
direcciones. La movilidad que imponen estas direcciones les tiene vedado que si se 
van al campo vuelvan a la ciudad, que residan entre el campo y la ciudad ó que 
p u e d a n  i r  d e  l a  c i u d a d  a l  c a m p o .  E n  última instancias todas estas direcciones 
negadas pueden pensarse como proyectos de vida no admitidos para las trayectorias 
de estas personas.  
Los “no sé” como olvidos, vacíos, ausencias o pérdidas son los que se hacen 
operar en la imposición de aquellas direcciones. Con ellas se juzga la 
autenticidad/inautenticidad de las membresías indígenas. Las determinaciones de 
movilidad e inmovilidad que establecen y regulan los procesos de diferenciación a 
partir de las cuales también se van definiendo los comportamientos socialmente 
aceptados en ese espacio público. A su vez, definen cómo ha de concebírselos si 
circulan fuera de dichas direcciones obligatorias: falaces, ilegales, separatistas. El 
olvido, homónimo al “no se”, opera como tópico meta-discursivo (Briones, 1998b) 
que va estableciendo cómo se definen memoria y olvido, cómo ha de reconocérselos 
como tales y cuándo han de operar para interpretar el pasado. Estas consideraciones 
se emplean para resolver qué se admite en cuanto a experiencias de vida, en tanto 
construcción de pertenencias indígenas, en diferentes casos. 
Para aquellas instancias de construcción de autenticidad, por un lado, se 
adjudican determinados conceptos y funciones que cumpliría la memoria social al 
interior de los grupos en tanto suma homogénea de quantum cultural y, por el otro, 
se conceptúan como olvido instancias de ausencia de determinadas prácticas y 
conocimientos, los que son asumidos como indicadores que operan contrarrestando e 
inhabilitando experiencias históricas.  
 
17 Diario El Chubut, 15/09/2010. En: 
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En breve, experiencias de vida cotidiana que devienen interpretadas como 
pérdida de contacto con las prácticas culturales, consecuencia del desplazamiento del 
territorio, son identificadas como un “no-saber”. La identificación de estos vacíos y/o 
ausencias suelen ser evaluados como procesos donde las personas carecen de una 
reflexividad acerca de quiénes son en tanto mapuche-tehuelche, como también de las 
competencias para actuar como mapuche-tehuelche en diferentes contextos de 
interacción (levantar ceremonias, conocer de las epistemologías de conocimientos 
propias:  pewmas y otros índices que operan articulando un campo de 
relacionalidades). En efecto, la identificación de ausencias se emplea como criterio 
que impugna el resultado de los denominados vacíos con historias en el pasado, 
como los accesos que proyectan las familias en instancias de restauración del mismo 
(Schechner, 2000) en el presente.  
Uno de los sentidos del “no-saber”, en el contexto actual, adquiere 
significados de vacío ó ausencia de conocimientos enmarcados al interior de 
parámetros jurídicos. En este plano, la autorización de pertenencia a un pueblo 
originario estriba en aportar elementos que den cuenta de una continuidad cultural 
en los términos del enunciado: “las tierras que tradicionalmente ocupan”. Dicho 
dispositivo de reconocimiento se adjudica la prerrogativa de establecer la entidad de 
esa “tradición” en tanto: contenidos, las formas de transmitirlos y cómo han de 
encarnarse en las prácticas sociales de la gente.  
Es en interacción con las instancias judiciales que el establecimiento de 
genealogías, la restauración repetitiva de conductas ó la recolección de información 
en archivos oficiales van pautando e imponiendo a las familias accesos autorizados 
para acreditar pertenencia. Estos accesos refuerzan el límite entre quienes, quedando 
al margen de la imposición de los criterios que subyacen a esas concepciones de 
memoria, son visibilizados con apariencias de clandestinidad y aquellos que, 
ajustándose a esos criterios de autenticidad, logran legitimar la trayectoria de su 
historia y con ella la de sus demandas territoriales. 
No obstante, subyace entre los integrantes de la comunidad otros sentidos 
como consecuencia de interactuar con aquellos significados impuestos del “no-
saber”. Esas experiencias fueron sedimentando concepciones de sí a partir de 
procesos de subjetificación que les estructuraron determinadas movilidades y lugares 
sociales disponibles. En interacción con dichas instancias aprendieron a ocupar 
posiciones en una trama de jerarquías y diferenciaciones sociales cuya productividad 
operaba proletarizando, exotizando y folklorizando las vidas indígenas.  
El “no-saber” instala determinados mapas que van delimitando experiencias e 
identidades; en efecto, va alojando a las familias en lugares donde se las enmarca 
como espurios. Los significados de estas circunstancias son los que más 
patentemente fueron transmitidos al interior de los integrantes de la comunidad. En 
consecuencia, hoy develan temor, angustia y ansiedad por transitar por otros lugares, 
desafiar imposiciones y visibilizar quienes son hablando desde las trayectorias 
familiares y sus sentidos producidos en el seno familiar.  
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La construcción de pertenencia en aquel contexto deparaba la vergüenza para 
el que era visibilizado como indígena, como hoy la culpa para quienes hacen visibles 
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autorizado, como la angustia por no establecer las conexiones (McCole, 1993) 
previstas con sus recuerdos cotidianos, vivenciados y propios, vuelven a enfrentar a 
las familias con estereotipos y gradientes de pureza implícitos en ciertas 
concepciones de memoria y olvido con los que se construye aboriginalidad. En tanto 
que para las familias mientras sus lugares sociales eran desautorizados, al mismo 
tiempo, sólo estaban disponibles aquellos vinculados a la construcción de 
ciudadanía: escuela, ejército, etc.  
El encadenamiento de aquellos lugares hoy conecta las experiencias de los 
abuelos, la de los padres con las de sus protagonistas actuales; en interacción pasan a 
ser reordenadas en diálogo con los procesos de autodeterminación. En ese sentido la 
justicia pretende intervenir en lo términos en que este diálogo debe resolverse y sus 
posibles interpretaciones. En concomitancia, los medios de comunicación interpelan, 
impugnan ó validan sus trayectorias, abriendo ó cerrando, según los argumentos, 
modos posibles en que las familias disponen esos diálogos. En dicho proceso la 
autoridad de los discursos que articulaban, daban sentido y hacían aceptables lo “no-
saberes”, actualmente vinculan y disputan centralidad con otros mandatos, como el 
que manifiesta el joven de la comunidad: proteger, evitar el dolor a quienes ya han 
protagonizado experiencias similares en otros lugares y contextos.  
El joven de la comunidad da cuenta de una biografía colectiva que, de una 
manera particular, encadena aquellas experiencias dolorosas, incluidas las del no-
saber, en el presente de la comunidad. Esas experiencias están siendo guardadas en 
su interioridad, conectadas desde nuevos sentidos. El joven vincula la suma de todas 
esas trayectorias pasadas con los profundos sentimientos afectivos que lo unen a 
quienes, comunicándolo o no, guardan imágenes, sentimientos y percepciones de 
esas situaciones.  
El disciplinamiento subjetivo que implicó la construcción de ciudadanía, la 
identificación con una historia oficial y sus valores morales concomitantes, se 
lograron a la par de la construcción de discursos de silencio y estrategias de olvido. 
Sin embargo, mientras memoria y olvido no pueden pensarse en relación directa y 
proporcional, por otro lado, hay que admitir que asumen sentidos abiertos y 
direcciones cambiantes en el transcurso de la historia de la gente. Podemos reponer 
cómo se construyeron, por qué, en qué contextos y cómo operan los silencios u 
olvidos. Es decir, lo que a la gente le pasó, cómo y, al mismo tiempo, de qué modo se 
tejieron estratégicamente ciertas conexiones de sentido hegemónicas en torno a la 
memoria social y significados particulares del “no-saber” –los cuales desplazaron 
socialmente al grupo.  
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Recapitulando, hablar de la propia historia familiar, de cómo se 
experimentaron los desplazamientos en tanto cambios que imponían un volver a 
empezar y de aquello que perduró de dichas experiencias fue, y aún es, codificado 
como ausencia de marcadores de pertenencia. Esto mientras da cuenta de instancias 
de interacción que explicitan por dónde los procesos de alterización (Briones, 1998a) 
estaban y están siendo construidos, al mismo tiempo, dice de cómo los significados 
de la historia vivida son conceptuados y la subjetividad subjetificada. Es así que hoy 
para algunos integrantes de la comunidad el “no saber” asume centralidad, actúa 
como causa de angustia, dolor, generador de vergüenza y sufrimiento. NAHUELQUIR – SABATELLA – STELLA   ANALIZANDO LOS “NO SABERES” 
 
Cuando de la familia emergen decisiones relacionadas con evitar el dolor, 
como lo explicitan estos posicionamientos:  “Viste que a mamá la pone mal no 
acordarse y yo no quiero que se ponga así”, se subraya una determinación: no todas 
las trayectorias indígenas tienen deparada la libertad de ser uno mismo, de asumirse 
como el producto de una historia de vida y el resultado de experiencias de vidas 
particulares.  
De aquellas expresiones emerge la consideración de que, aunque se sabe que 
hay ciertos saberes que no se poseen, también se estima que no todas las formas de 
dar cuenta de ello son aceptables, como tampoco es posible cualquier forma de 
acceso a esos determinados conocimientos. Esto es lo que lleva a experimentar la 
contradicción y la incomodidad. En consecuencia, también dicen de lo que genera la 
ausencia de instancias alternativas con las que comprender particularidades y la 
habilitación a una heterogeneidad de interacciones, de las que –por otro lado- se 
constituyen las experiencias familiares. No obstante, esta situación aún deja sin 
explicitar cómo las personas articularon lugares de constitución de sí mismos en 
interacción con los sentimientos que la imposición de los “no se” les provocaban. 
Las experiencias de conformación de comunidad, autodeterminación a un 
territorio y, como consecuencia, las instancias de judicialización de sus decisiones, 
interpelan a las familias a un reordenamiento de sus relaciones con su propio pasado. 
En tanto éste es disputado como asimilación perpetua de herencias culturales, se los 
visualiza como oportunistas y se vuelven clandestinas sus iniciativas. Mas por el 
contrario, si se analizan las prácticas sociales vinculadas a ese pasado: las 
negociaciones con el “no-saber” al interior de los vínculos familiares y el modo en 
que su significado es explicitado en declaraciones efectuadas al medio radial, 
connotan recreaciones diferenciadas de asumir las implicancias de interactuar y 
convivir con ese “no-saber”.  
Nuevamente apelando al concepto de epistemología del secreto (Beliner, 2005) 
decimos que el registro del “no-saber” asume significados propios, formas de 
transmisión del pasado y explicita contextos en los que tomaron esos particulares 
sentidos. Seguir estas modificaciones permite dar cuenta de los procesos de 
constitución de subjetividad. En esta dirección, constatan la presencia de una 
epistemología alternativa de construcción de sentidos de pertenencia, de lugares de 
apego donde la agencia indígena disputa una política de quién define qué saberes, 
sus formas de acceso y cuáles han de ser los contextos sociales apropiados para 
adjudicarles pertenencia.  
¿Cómo se registra el “no saber” y en qué medida emplaza los procesos de 
restauración? En otras palabras: ¿Cómo se da este proceso cuando se presume que no 
hubo transmisión? ¿Quién decide cuál va a ser el tipo apropiado de pasado o qué es 
posible de ser restaurado? En definitiva, ¿Quién decide si es y qué es posible volver a 
aprender del pasado y bajo qué parámetros esto es susceptible de ser evaluado y 
cómo?  
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Cuando hablamos de modos de registros del “no saber” y las posibles 
transformaciones en su significación, estamos implicando formas de entender cómo 
operan tanto la memoria como el olvido. Siguiendo a Schechner en su concepto de 
restauración de la conducta asumimos que ambos procesos tienen vidas y desenlaces NAHUELQUIR – SABATELLA – STELLA   ANALIZANDO LOS “NO SABERES” 
 
propios. Así, estas experiencias del pasado “pueden reacomodarse o reconstituirse; 
son independientes de los sistemas causales que los originaron”  (Schechner, 
2000:107). Es por tales circunstancias que el pasado siempre está en proceso de 
transformación.  
En consecuencia, cuando el “no saber” para algunas familias indígenas se 
vuelve cálculo de sospecha, cuando el “no saber” instituido se propone como tópico 
de reflexión ó, así mismo, cuando el “no saber” se reacomoda en los pliegues de la 
subjetividad de las personas indígenas, emergen dispositivos que, imponiendo 
regímenes de la verdad, lo verdadero y la corroboración de una historia, disputan el 
control de los márgenes en los que han de emerger los procesos de cambio que 
imaginan para sí mismos las familias de la comunidad.  
Si aceptamos que los procesos de memoria implican algo más que una 
reproducción del pasado, que ese mismo pasado es el que se transforma en tanto 
medio y objeto de producción de memoria social y si, por otro lado, admitimos que 
las trayectorias de las personas con lo instaurado como olvido, hoy, reacomodan los 
sentidos de los contextos que los originaron como tales, es posible comprender que 
las familias indígenas pretendan y deseen ser protagonistas de su propio devenir.  
 
Contexto histórico 
 
Las familias de la Gente de Sayhueque, residente en la provincia de Chubut, 
con las que venimos manteniendo diferentes diálogos e intercambios fueron re-
localizadas desde el año 1895 al interior de la Colonia Pastoril José de San Martín, 
como parte de la política al indígena de tribalización (Delrio, 2005a) que el gobierno 
nacional implementó después de finalizada la denominada Campaña al Desierto, que 
dirigió Julio Argentino Roca. 
Anteriormente al avance militar, el colectivo poseía autoridad reconocida en 
un territorio más extenso que el que se los radicó, cuya dinámica de organización se 
legitimaba en alianzas y solidaridades que funcionaban a partir de prácticas de 
relacionalidad (Carsten, 2000), políticas y económicas entre distintos jefes de familias 
extensas. Hasta el avance del ejército argentino sobre territorio indígena, esa 
autoridad se construía por medio de redes de alianza y afinidad reconocidas, 
difundidas ó consumadas entre grupos que articulaban territorialidad en un espacio 
que comprendió más allá de la hoy denominada región patagónica (Vezub, 2008, 
Bechis, 2010).  
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Producido el avance militar, los grupos, evitando el sometimiento, enfrentaron 
a las tropas. Finalmente culminan siendo sometidos y empiezan los largos 
peregrinajes. Fueron llevados a pie a Carmen de Patagones, Chichinales o Valcheta, 
encerrados en estos campos de concentración (Delrio, 2005a; Mases, 2002 ; Ramos, 
2010; Coña, 1930), de ahí repartidos como mano de obra o incorporados al mismo 
ejército en Mendoza, Buenos Aires, Tucumán o Entre Ríos y prisioneros en la Isla 
Martín García (Papazian y Nagy, 2010). En síntesis, desencadenados los procesos de 
radicación (Delrio, 2005b, Delrio y Briones 2002) la historia de la gente, de ahí en más, 
es el reflejo de los objetivos que tenía el estado de fragmentar a todas las familias 
indígenas, incorporarlas a degradantes sistemas de trabajo y expropiar sus tierras.  NAHUELQUIR – SABATELLA – STELLA   ANALIZANDO LOS “NO SABERES” 
 
A algunos caciques como a Don Valentín Sayhueque se lo re-localizó, con un 
reducido grupo de su familia, en 30.000 hectáreas de tierras que pierden por engaños 
sucesivos y sistemáticos, debiendo migrar de ellas cinco años después de concedidas. 
Fue en ese contexto que en el año 1944 parte de la familia, que venía logrado 
permanecer en esas tierras, fueron desalojadas por Gendarmería Nacional. (Bandieri, 
2005) En el pueblo de Gobernador Costa, fueron dejados debajo de un risco y 
pasaron unos años viviendo en campamentos precarios. Son ellos quienes 
actualmente se conforman como “Comunidad Mapuche Tehuelche Valentín 
Sayhueque”.  
 
Conclusiones 
 
Hemos partido de lugares que son caracterizados hegemónicamente como 
silenciados, desmarcados, vacíos. Sin embargo, la reconstrucción reflexiva de las 
experiencias históricas anteriormente vistas nos permiten pensar a los mismos como 
lugares cuya politicidad impugna, desafía, cuestiona y corre los pisos de 
interlocución que estas construcciones hegemónicas definen e interpelan como 
inauténticas o como posibles de ser penalizadas.  
Comprendemos que estas experiencias signadas por el dolor y la vergüenza 
son instancias de construcción de sentidos de pertenencia. Es decir, accesos que no 
vistos anteriormente permiten explicitar procesos de comunalización desmarcados 
como tales.  
En este sentido, para finalizar, estas epistemologías comprendidas como 
alternativas (el pewma, el tayïl, las historias heredadas que entristecen) están 
discutiendo los límites de aquello que entendemos como “política”, corriendo los 
bordes de esta definición que se postula como acabada, al habilitar nuevos lugares de 
lucha.  
Consideramos que en algunos enfoques teóricos aún resta problematizar los 
supuestos que subyacen a las concepciones de memoria – olvido. Estas concepciones 
no problematizadas retoman sin cuestionar correlaciones determinantes entre 
naturaleza y cultura, cultura e identidad, e inclusive de grupo y territorio que 
desestiman las trayectorias históricas, los desplazamientos impuestos por el estado y 
la consecuente clandestinización de ciertos conocimientos, además de obviar 
procesos de producción y registro de memorias y olvidos protagonizados por las 
familias mapuche y mapuche–tehuelche.  
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